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HISTORIA RELIGIOSA

Jean de Viguerie

Me ha correspondido la historia religiosa y me siento honrado por
ello, ya que la historia religiosa puede hacer valer su antigiedad: la
historia, en sus origenes, era plenamente religiosa, y la primera histo-
ria erudita fue la historia religiosa. Hoy, en varios paises, esta parte
de la historia goza de una renovacion de notable intereés.

Precisaremos a continuacién nuestros limites y objetivo. No va-
mos a considerar aqui mas que la historia del cristianismo desde el fi-
nal del mundo antiguo, sin salir del marco limitado, aunque ya exce-
sivamente amplio, de la historiografia de Europa occidental. No era
..posible presentar un cuadro completo de las cuestiones planteadas y

de los métodos utilizados durante estos Gltimos cuarenta afios por lo
que se hacia necesario fijar objetivos mas asequibles. Hemos elegido
dos. Por una parte, considerando que todos los temas de la historia
icreligiosa se refieren, en Gltimo término; a tres categorias: doctrina,
instituciones y culto, hemos estudiado la distribucion de los trabajos
publicados dentro de estas categorias, y la evolucion de esta distribu-
cion. Por otra, habiendo observado en Francia la expansion de una
historia llamada socio-religiosa, hemos tratado de definir la originali-
dad de este tipo de historia y captar la exacta medida de su influen-
cia.
i Se nos ha pedido que iniciemos nuestro estudio en 1945. Debe-
tinos, sin embargo, recordar que antes de esta fecha la historia religio-
sa estaba considerablemente desarrollada. Las obras més caracteristi-
mas del primer cuarto del siglo habian sido publicaciones de docu-
mentos relativos al gobierno pontificio, a los Concilios, a las institu-
ciones benéficas y a la Reforma protestante; y a monumentales tra-
bajos de conjunto apoyados sobre una inmensa erudicidn.

Para hacernos una idea de la historiografia de la postguerra, he-
mos analizado una muestra. Se trata de los ochenta y seis titulos pu-
blicados a partir de 1945 y resefiados por la Revue d’histoire écclé-
siastique de Louvain entre 1945 y 1955. Nos referimos a las obras a
lss que la Revue ha dedicado una verdadera recension y no una sim-
ple noticia bibliografica. Ninguna muestra es perfecta. Esta tampoco,
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pero no es por ello rechazable. Las preferencias de la gran revista bel-
ga han sido siempre, si no plenamente acertadas, al menos esclarece-
doras.

Hemos agrupado, en primer término, las grandes sintesis y lo que
denominamos como grandes biografias, es decir las “vidas” que ilu-
minan verdaderamente una época, asi como las obras de hagiografia.
Hemos distribuido los otros titulos en tres grandes categorias, unien-
do a la “doctrina”, la historia de la filosofia, de la teologia, de la es-
piritualidad y de todas las formas de la ensefianza religiosa; a las “ins-
tituciones”, la historia del derecho y del gobierno de las iglesias, la
del clero y de todas las sociedades religiosas y la de las obras de apos-
tolado y de asistencia; al “culto”, la historia de todos los actos inte-
riores y exteriores de la religion: oraciones, liturgias, devociones, ar-
tes sagradas.

La distribucién es la siguiente: Sintesis, grandes biografias, ha-
giografia -14 -; Doctrina -30-; Instituciones -32- y Culto -10-.

Analicemos a continuacion las diferentes categorias:

Como ya sucedia antes de la guerra, han seguido apareciendo mo-
numentales obras eruditas sobre los grandes temas: son éstas una his-
toria del Concilio de Trento (1), una historia de la reforma en Ingla-
terra (2), una historia de la Iglesia en Bélgica (3) y una historia
religiosa de la Revolucién francesa (4). Los géneros biografico y
hagiografico estan relativamente poco desarrollados, pero algunas de
las obras producidas tienen calidad. Hay, por ejemplo, una buena
biografia (la primera) de Théodore de Béze (5).

Los estudios de historia doctrinal son muy numerosos. Seguimos
en una época en la que todos los historiadores de la religion se intere-
san y dan gran importancia a la teologia y la filosofia. El periodo me-
dieval es el mas frecuentemente estudiado, pero se busca en los sis-
temas de los siglos XIV y XV y en particular entre los nominalistas,
los origenes de la Reforma (6). Con el mismo objetivo se estudia la
historia de la teologia de los sacramentos a fines de la Edad Media
(7). Las obras dedicadas a la espiritualidad tratan sobre la historia de
la mistica. Se han escrito libros muy interesantes sobre Ruysbroeck y
sobre Santa Teresita del Nifio Jesus (8). Las heterodoxias y las sectas
comienzan a suscitar un vivo interés (9). Se ha estudiado con brillan-
tez y cientificamente el jansenismo (10).

El sector de las instituciones se integra de la forma siguiente:
Derecho candnico -2-, Obispos -4-, Clero secular -1-, Parroquias -2-,
Clero regular -13-, Relaciones Iglesia-Estado -3-, Misiones -3-, Cruza-
das -3- y Accion pastoral -1-.

Se observa el florecimiento de la historia monéstica con obra!
como la Regla del Maestro (11), un gran libro sobre los monjes de In-
glaterra (12), el diccionario de los establecimientos de los jesuitas
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y las historias particulares de los Candnigos Blancos, de la Congrega-
cion de Bursfeld (14), de Cluny y de Gorze (15).

La historia del culto y de la piedad suscita poco interés, ajuzgar
por el nimero de trabajos. De hecho, la mayor parte de los titulos de
este sector pertenecen a la historia de la liturgia y a la del arte cristia-
no.

Incluimos también en la categoria de “instituciones” una tesis
francesa sobre la “accidn pastoral” de un obispo bajo la Monarquia
de Julio (16), y en la de “culto” una obra inglesa titulada The Pasto-
ral Care ofSouls in South-East France during the Sixth Century (17).
La novedad de estas dos obras reside en el gran interés que muestran
por la vida religiosa del pueblo cristiano. La obra inglesa data de

1950; la tesis francesa de 1954.

En el decenio 1950-1960 la historia religiosa francesa ha comen-
zado a producir estudios de un nuevo tipo, fundados sobre fuentes
cuantitativas y dedicados a la vida cristiana de la masa del pueblo.
Los primeros trabajos de este género se publicaron en 1954 y 1956
(18). El nuevo método se afirmé poco a poco y acabo por imponerse.
En el curso del decenio siguiente, exactamente de 1962 a 1968, apa-
recieron varias obras que hoy son consideradas como modelos del
género (19).

Se llaman fuentes cuantitativas a las fuentes que proporcionan di-
recta o indirectamente (por medio de un procedimiento de utiliza-
cion univoco) informaciones de caracter numérico, permitiendo res-
pender a preguntas como éstas: (cuantas ordenaciones sacerdotales
hubo?, ¢cuantos legados para la celebracion de misas?, ¢cuantas abs-
tenciones del precepto pascual? Las mas conocidas de estas “series”
son las visitas pastorales, los registros parroquiales y de estado civil,
los registros notariales eclesiasticos, las actas notariales del tipo de los
testamentos y las fundaciones, las encuestas administrativas, los regis-

, -tros de ordenaciones sacerdotales y de profesiones de religiosos. Se

afladen a éstas, otras fuentes no estructuralmente numeéricas sino
utilizadas de manera cuantitativa, como las series iconogréficas, las
compilaciones de milagros, los sermones, los catecismos, las autoriza-
ciones para construccion de iglesias, los datos en relacién con el per-
sonal del culto, los procesos de beatificacion y de canonizacion, los
estatutos sinodales y muchos otros documentos que seria demasiado
largo enumerar.

La mayor parte de estas fuentes eran conocidas desde hace tiem-
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po, pero pocas habian sido utilizadas de manera sistematica. Desde

hace una veintena de afios, los especialistas franceses de historia reli-J
giosa se esfuerzan por utilizar todos los recursos con objeto de deter-
minar los actos y las creencias no solo de los dirigentes y de las élites

de las iglesias, sino del conjunto del pueblo cristiano. Hacen rendir a
estos documentos todo lo que pueden dar de si. Por ejemplo, obtie-
nen de los registros parroquiales informaciones tan diversas como los
retrasos del bautismo, las aguas de socorro, los bautismos de adultos,

las edades de los padrinos y de las madrinas, los santos patronos

elegidos para los nifios y las épocas preferidas para celebrar matrimo-
nios. O bien sacan de los testamentos un vasto conjunto de datos re-
feridos a la fe en el Mediador, la creencia en los intercesores, las co-
fradias, las obras de misericordia y la devocién a la Santa Misa.

El método cuantitativo obliga a acudir a técnicas y a ciencias au
xiliares cuya utilizacion estaba reservada a la historia social y a la his-
toria economica: principalmente, las matematicas, la geografia y la
cartografia. La nueva historia religiosa recurre a métodos matemati-
cos. En efecto, la transcripcion gréfica o estadistica mas simple, para
aclarar tal o cual aspecto del fendmeno que se quiere describir, exige
que se elija una escala aritmética o una escala semi-logaritmica. lgual-
mente, para representar la distribucion de las instituciones, de las so-
ciedades religiosas, de las devociones y de las creencias, es necesario
recurrir a procedimientos cartograficos a veces muy ingeniosos y
complejos (20).

El redescubrimiento, primero, y la explotacién simultanea, des-
pués, de estos diferentes tipos de fuentes, han llevado finalmente a
ampliar el campo y a enriquecer la problemaética de los tres grandes
sectores de la historia religiosa, desgajando varias cuestiones nuevas,
no en si mismas, sino por la posibilidad que existe en adelante de tra-
tarlas de manera exhaustiva. Algunas de estas cuestiones son, en el or-
den de la historia de la doctrina, las formas y los contenidos de la en-
sefianza religiosa; en el de la historia de las instituciones, el recluta-
miento del clero, las cofradias y las obras pias; en el de la historia del
culto, la préactica religiosa, la actitud ante la muerte, la santidad, les
peregrinaciones, los milagros, la brujeria y la magia. En esta expan-
sibn de la historia religiosa, los historiadores franceses han tenido sin
duda, al menos sobre ciertas pistas, un papel de pioneros. Pero seria
injusto atribuirles todo el mérito de la conquista ya que historiadores
italianos, ingleses y polacos les han precedido a veces —y a menudo,
acompafiado—en esta nueva investigacion (21).

Como sucede en este tipo de investigacion, la historia religiosa
cuantitativa es dificil de llevar a cabo pues requiere con frecuencia
trabajo en equipo y medios bastante costosos. Pero es una historia
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mSimulante y prometedora: en el tratamiento de ciertas cuestiones,
por ejemplo las cofradias, la practica religiosa, las peregrinaciones,
las devociones populares, parece capaz de realizar una explotacion
completa de la totalidad de las fuentes existentes. Esta es una de las
feazones por las que esta historia atrae hoy en Francia a numerosas
vocaciones de historiadores.
Pero hay quizd otro factor de éxito, que es la interpretacion
mpropuesta —nos referimos a la més frecuentemente admitida-,
interpretacién seductora en la que todos los fenémenos constatados
encuentran su lugar.
Debido a que las fuentes, los métodos y las cuestiones no son su-
ficientes para definir la nueva historia religiosa, la interpretacion
- propuesta es un elemento muy importante. Ciertamente, se trata
de un elemento sobreafiadido y que no es obligatorio incorporar, pe-
|[f6 que de hecho ha sido incorporado por la mayor parte de los espe-
cialistas. Por otra parte, para estos historiadores, no se trata de una
interpretacién entre otras, sino de la Unica posible, teniendo en cuen-
ta las fuentes y las informaciones obtenidas. En casos extremos, no
ven alli ni siquiera una interpretacidn, sino un hecho histérico proba-
do e indiscutible.
Querriamos considerar esta interpretacion y analizarla en cuanto
MJal. Se la puede descomponer en un cierto nimero de tesis sostenidas
en su conjunto o separadamente, de forma explicita o implicita. He
aqui algunas de estas tesis:

1) La historia religiosa debe ser socioldgica (22).

2) Lareligion se identifica con el “sentimiento religioso” (23).

gb) Existe un “mental collectif” que es la expresion de la sociedad
de una época dada. Este “mental collectif” o “mentalidad colec-
tiva” puede ser también un “inconsciente colectivo”. Las “repre-
sentaciones” del mundo invisible son producidas por el “mental
collectif” de que forman parte (24).

4) Cada época tiene su religion, es decir sus propias “representacio-
nes” religiosas. La religion de cada época se identifica con su
“discurso” religioso (25).

5 En los tiempos antiguos, la practica religiosa era unanime. Pero
no era mas que una rutina social, un conjunto de “gestos” (26).

16) Los hombres de otros tiempos eran supersticiosos. Su religion no
era interiormente ferviente (27).

7) Una “religion natural” muy antigua, y que era sin duda la prime-
ra religion de los hombres, ha sido recubierta por las “grandes re-
ligiones” paganas o cristiana, pero nunca ha desaparecido. Ha so-
brevivido de manera ma&s o menos subterrdnea, manifestandose
en préacticas juzgadas como supersticiosas por las religiones esta-
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blecidas, y oponiéndose al cristianismo (28).

8) La magia y la brujeria figuran entre las manifestaciones de esta
“religiosidad” y representan la resistencia opuesta a la cristiani-
zacion por la vieja religion natural (29).

9) Magia y brujeria pueden ser también interpretadas como una for-
ma de la cultura campesina y como un desafio de esta cultura a ia
aculturacion dirigida por las clases superiores (30).

10) Existe una religion popular distinta de la religion del clero y de la
élite y que a menudo se le opone. La religion de la élite, que teme
a la religion popular, se esfuerza por someterla utilizando para
este fin el miedo al pecado y el miedo al diablo (31).

11) La cristianizacion rural de Occidente ha sido muy lenta y muy
tardia y no ha comenzado verdaderamente hasta la Reforma Ca-
télica. Su huella ha sido superficial (32).

12) Lo que se llama descristianizacion no es en Gltimo término més
que la ruptura de un conformismo (33). Se puede ver también la
descristianizacion como una reaccién contra una religion dema-
siado severa (34).

Con la simple lectura de estas tesis se advierte ya que son filosofi-
cas y no historicas. Una tesis histérica dice que tal hecho se ha produ-
cido de tal manera, que tal causa ha entrafiado tal consecuencia. Una
tesis filosdfica es una reconstruccién a posteriori; afiade al pasado
conceptos que no se encontraban alli.

No es dificil mostrar que estas doce tesis se ligan a diferentes sis-
temas filosoéficos.

Al sociologismo se ligan las tesis 1y 3 (“la historia religiosa debe
ser sociolédgica”; “existe un “mental collectif”). El sociologismo es la
filosofia de Emile Durkheim y de Marcel Mauss (35). La religion para
esta escuela es un hecho social: no es el individuo quien elabora los
conceptos abstractos, sino la “conciencia colectiva” (36). La acti-

—h

vidad intelectual consiste sobre todo en definir, deducir, inducir to-

das las operaciones que suponen la facultad de clasificar l6gicamente.
Pero esta facultad no es individual. Es la conciencia colectiva laque

nos ensefa a clasificar. La tesis 3 se relaciona igualmente con el psico-

andlisis por el concepto de “inconsciente colectivo”. Es especialmen-
te el pensamiento de Jung el que estd aqui presente: el psicoanalisis
permite ir méas alld de los hechos humanos para alcanzar un mundo
de formas, de simbolos, de “arquetipos” que constituyen el fondo
del “alma colectiva” (37).

La misma tesis 3 en cuanto que reduce los fendmenos a sus “ima-
genes” o “representaciones”, deriva del idealismo y mas exactamente
del idealismo fenomenolégico deHusserl (1859-1932), filésofo para €
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que, si el conocimiento es intencional, el objeto no es mas que un tér-
mino siempre correlativo al sujeto, pero nada mas; los dos forman
parte de la esfera de lo pensado o del pensamiento: Dios y todo el
mundo invisible no son realidades en si mismas, sino objetos pensa-
dos que no tienen existencia mas que en el pensamiento del hombre.
Son s6lo elementos de la experiencia psiquica vivida.

El positivismo de Auguste Comte y otras sociologias del progreso
inspiran las tesis 5, 6, 9 y 10. Segln estos sistemas, la Humanidad
avanza en todos los terrenos y, en consecuencia, su religion se perfec-
ciona convirtiéndose en mas razonable, mas interior, mas consciente
de ella misma, liberandose de los lazos de la supersticion.

La influencia del pensamiento marxista -0, mas exactamente, de
las ideas que Marx toma de Feuerbach— es muy clara en varias tesis.
Segln esta perspectiva, la religion tiene un doble origen: el miedo del
hombre ante las fuerzas de la naturaleza, y la fabricacién inconscien-
te, por el hombre tiranizado y explotado, de compensaciones iluso-

|  rias (vida futura, Providencia) que representan el papel de narcéticos
y le impiden defenderse (38). Esta idea de la religion aparece clara-
mente en la tesis 10 (temor al diablo y culpabilidad).

La idea segun la cual cada sociedad elabora su ideologia, inspira a
algunos de los que mantienen la tesis 3 (39).

La dialéctica marxista, en cuanto que piensa siempre en términos
de conflicto, no es extrafia a la formulacidn de las tesis 7, 8, 9y 10,
relativas a la oposicidn entre la “religion natural” y el cristianismo, y
entre la religion popular y la religiéon de la élite.

La tesis 2 es una tesis inmanentista. Segun este sistema, la religion

I esun “sentimiento” o, si se prefiere, un “apetito” de lo divino o0 una
necesidad del corazén. Por otra parte esta necesidad se sitlla mas en
el subconsciente que en la conciencia (40).

Finalmente, distinguimos en varias tesis la influencia muy marca-

jl|a !da del estructuralismo.

El estructuralismo es una concepcion cientifista del saber. Se in-
teresa por las reglas de un fendmeno, no por su naturaleza intima; no

s| “cexceptia el fendmeno religioso. Por ejemplo, segln esta concepcidn,
es posible estudiar la historia de las cofradias ignorando la cofradia
misma, es decir, el sentido profundo de este pequefio cuerpo mistico.
[ Eninterpretaciones extremas, los actos religiosos no son mas que un
conjunto de gestos que es posible reducir a ecuaciones (41). Un ejem-
plo de esto es la tesis 1 inspirada por el estructuralismo tanto como

H ¢por el sociologismo, vy la tesis 5 (religion, conjunto de gestos).
1 El estructuralismo es también una filosofia del lenguaje. En este
jj sistema, el lenguaje lo invade todo. EI hombre se reduce a lo que dice
i yel sujeto humano desaparece por completo; él no puede decir “yo
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pienso”, ni “yo hablo”, sino “esto habla” (42). De ahi la tesis 4 w
religion de cada época es su discurso religioso”).

El estructuralismo, finalmente, incorpora el principio sincrénico 8 -
(acufiado por Saussure) en lugar del diacronico. Segun este sistema; |
en un momento dado, un conjunto de elementos ligados se explica "
por sus factores constitutivos o, mejor, por las relaciones que leski i
unen y no por su historia. No se ve continuidad sino rupturas (43).i ;[
De ahi la tesis 4 (cada época tiene su religion) y la tesis 12 (la ds | ;
cristianizacion como ruptura del conformismo).

Tal es, en su complejidad, la infraestructura filosofica de la histo-
ria socio-religiosa, que reivindican hoy muchos historiadores no sdlo
franceses, sino también italianos y polacos.

Muchos de estos historiadores no se adhieren a los sistemas filoso- i
fieos subyacentes; utilizan de ellos solamente los conceptos y el voca-**
bulario; conceptos y vocabulario que creen histéricos y no filosofi-
eos; conceptos y vocabulario sobre los que no se toman el trabajo de J |
examinar la significacion precisa. No saben hasta qué punto esta utili-
zacion irreflexiva les compromete y compromete con ellos la historia
religiosa. Hoy no se sabria hacer historia religiosa sin hablar de “coni-
portamientos”, “mentalidades”, “inconsciente colectivo” y “antro-
pologia de lo sagrado” ; sin oponer religion popular y religion clerical;
sin evocar la “religion del miedo”.

La historia religiosa sufre una gran confusion de ideas. Los res- i
ponsables son los fundadores de la nueva historia religiosa, Lucien
Febvre y Gabriel Le Bras: ambos han presentado como verdades cien
tificas lo que eran interpretaciones de caracter filosofico.

En un libro aparecido en 1942, que se ha convertido en un clési- p i -
co: Le probleme de Vincroyance au 16e siécle. La religion de Rabe- ©;
lais, Lucien Febvre desarrolla la idea de que los conceptos y las repre-
sentaciones de las que una época dispone son “fabricadas” por la 'Jr
conciencia colectiva. Se encuentra aqui, pero aplicada a la historia ;
I[lamada moderna, la teoria sociolégica de Durkheim y de Mauss. Lu-
cien Febvre estd igualmente persuadido de que cada época produce
un sistema de pensamiento que le es propio y que es totalmente dife- ' ;
rente de los sistemas de otras épocas. “Cada época, escribe, se fabrica
mentalmente su universo. No lo fabrica solamente con todos los ma-
teriales de que dispone, todos los hechos (verdaderos o falsos) que ha T
heredado o que acaba de adquirir. Lo elabora con sus datos propios,
su ingeniosidad especifica, sus cualidades, sus dones, sus curiosidades,
todo lo que la distingue de las épocas precedentes. Paralelamente ca ;|jl
da época se fabrica mentalmente su representacién del pasado...™ .,6
(44). Esto no es otra cosa sino la afirmacion del principio sincrdnico ;
tan querido por nuestros estructuralistas. Lucien Febvre es un estruc-
turalista anterior al estructuralismo.
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Mj  Gabriel Le Bras publicé en 1955 sus célebres Etudes de Sociolo-
| :gie religieuse. El prefacio que acompafa la obra constituye una profe-
sion de fe en los principios del sociologismo de Mauss. Para Le Bras,
como para Lucien Febvre, los fenémenos religiosos son fendmenos
sociales. He aqui un pasaje significativo: “Si los ritos y las representa-
ciones figuran como lo méas destacado para la Sociologia religiosa, no
; je podria decir que la liturgia y la teologia del catolicismo hayan in-
quietado mucho a los expertos: las exigencias, los formalismos, los
cuadros mentales, el mismo lenguaje de las sociedades que las han or-
ganizado, nos facilitan el sentido” (45). Hay otras frases reveladoras,
/por ejemplo ésta: “Poco a poco mi investigacion aplicandose a todos
:fbs signos de la vitalidad, se internaba en el capitulo de la psicologia
-colectiva” (46).

Lucien Febvre y Gabriel Le Bras no son solamente los fundado-
res de la nueva historia religiosa cuantitativa: son también adeptos a

Ja teoria sociol6gica. No se limitan a un método, dan también una ex-
plicacion. Espiritus brillantes e innovadores,defienden la estrecha vin-
Imculacion entre uno y otra.

Esta es precisamente la dificultad. Hoy, muchos especialistas
franceses de historia religiosa —es preciso decirlo para completar el
cuadro—no siguen a Lucien Febvre y a Gabriel Le Bras en este terre-
no, y no admiten que el método cuantitativo y la interpretacién filo-
sofieo-socioldgico-estructuralista —eesignandola por sus principales
componentes—sean indisociables.

Hay en este momento en Francia, una historia religiosa bastante
diferente de la nueva historia religiosa nacida en los afios sesenta. Es-

ffifes historiadores reaccionan contra la interpretacidon sociolégico-
estructuralista. Juzgan que tal explicacion no pone de manifiesto el
caracter especifico del hecho religioso.

Son realistas y estiman que la realidad de la religion no se reduce
asus representaciones; pretenden estudiar los hechos o, al menos, los

“estimonios mas proximos a los hechos. Para ellos —es un ejemplo—
creencia en la santidad, la idea de la santidad y las imagenes de la
santidad no son mas que una parte muy pequefia del hecho de la san-
tidad; un hecho constituido por la propia santidad, que es preciso es-
tudiar en si misma. Existe la santidad, como hay hechos milagrosos y
hechos de brujeria (47). Todo esto debe ser bien valorado y no di-
luido en una mezcla de “creencias” y ° representaciones”.

Segun este mismo realismo objetivo, el historiador de la religion
debe tener en cuenta la religion misma, es decir, no debe excluir de
sus analisis el sentido espiritual y la significacion sobrenatural de los
hechos y de los gestos. Por ejemplo, no se podria estudiar la practica
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religiosa ignorando de manera deliberada la doctrina de la gracia sa-
cramental (48). Otro ejemplo: no se puede escribir la historia de las
cofradias y de las congregaciones religiosas como la de las asociacio-
nes seculares; su espiritu no es el de cualquier asociacién sino el &
un pequefio cuerpo mistico.

Estos historiadores admiten la distincion entre la religién natural
y la religion revelada constituida, entre la religion de los clérigos y la
del pueblo. Pero no ven en ella una diferencia radical, ni una oposr
cion fundamental. En mi opinion, la religiéon llamada “natural” no es
una religién anterior a las otras, sino que es una inclinacion que exis-
te en cada hombre y en cada sociedad, una tendencia que puede por
supuesto orientarse hacia la supersticion, pero que el cristianismo
consiguié a menudo elevar y purificar. La religion popular es con fre-
cuencia una religién “recta”, es decir, exenta de supersticion. En sus
conflictos con la religidn de los clérigos, el id6latra no seré siempre ei
que se piensa: los clérigos pagan a menudo “un pesado tributo a ido-
los méas sutiles y méas temibles, Ilamados intelectualidad, ciencia o
cultura” (49).

En fin, estos mismos historiadores no creen que cada época ela-
bore su religion, sino solamente que cada época da a la religion una
tonalidad particular. Ponen el acento en lo que llaman las “constan-
tes” o los “caracteres permanentes” de los fenémenos religiosos, por
ejemplo los caracteres permanentes del milagro, o de la posesion dia-
bolica, o del voto, o de la santidad, o de la conversién (50).

Las obras de estos historiadores valen, tanto en calidad como en
cantidad, lo que las de la otra escuela. En 1972, el 99 Congreso Na-
cional de “Sociétés Savantes” estuvo consagrado a la “piedad popu-
lar”, tema caro a la escuela socioldgica (51). Ahora bien, en la mitad
al menos de las comunicaciones presentadas, ni sus autores hacian
uso de los métodos de la historia cuantitativa, ni debian nada a la in-
terpretacién socioldgico-estructuralista. Incluso algunos de estos in
vestigadores parecian creer en la realidad de la fe, hablando de fe y
no del “sentimiento religioso” ni del “apetito de lo divino”. En una
de las comunicaciones sobre los santuarios “a répit” (estos santuarios
a donde se llevaba a los nifios muertos al nacer, sin bautismo, con la
esperanza de que resucitasen y pudiesen ser bautizados) (52) se podia
incluso leer este homenaje tributado a la fe de los hombres del pasa-
do: “Por mas que se pueda decir, los padres que llevaban a su hijo
muerto a nuestros santuarios borgofiones realizaban un magnifico ac-
to de fe, adquirian grandes méritos queriendo asegurarle la salvacion
y, en el caso en que ellos vieran cumplido su deseo, obtenian de su
peregrinacién la gracia de un alma tranquila y consolada” (53).
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* * %

La historia religiosa cuantitativa, producto esencialmente francés,
se presentd como la gran novedad de los afios sesenta. Trasladémonos
diez afios mas tarde y consideremos el estado de la historia religiosa
en Europa occidental en torno a 1970.

La muestra es comparable a la utilizada més arriba. Esta formada
por 108 obras resefiadas por la Revue d’ histoire écclésiastique de
Lovaina en 1970, 1971 y 1972 (54).

Véase la division segun nuestras cuatro categorias: Sintesis y bio-
grafia -29-; Doctrina -29-; Instituciones -39- y Culto -11-, total: 108.

En relacion con los afios inmediatos a la guerra, un progreso es
manifiesto, el de la historia institucional. Sin embargo, el analisis de
cada una de las diferentes categorias muestra otras transformaciones
mucho mas importantes.

Las sintesis eruditas monumentales ya no se hacen. Han sido
reemplazadas por obras de objetivo mucho mas limitado en el espacio
y en el tiempo. Se estudia, por ejemplo, la Iglesia de Polonia (55), el
catolicismo holandés del siglo XVIII (56) o la historiografia religiosa
de la Revolucién francesa (57). Citamos como modelo del género la
Victorian Church de Owen Chadwick, vision muy completa y satis-
factoria (58). Algunos de estos trabajos (historias de diocesis o0 histo-
rias religiosas de ciudades) estan muy préximos a la monografia (59).
La biografia erudita es el género mas practicado: 16 publicaciones,
casi todas de calidad. La mayor parte evocan grandes figuras de la
Iglesia en el siglo XVI. El Carranzay su tiempo de José Ignacio Telle-
chea ldigoras (60) y el Gabriel Palotti de Paolo Prodi (61) merecen
mencion especial.

La historia de las doctrinas gira en torno a temas importantes. No
% hacen grandes trabajos sobre la historia del pensamiento medieval.
Ahora, los historiadores se interesan por las herejias, las heterodo-
xias, el pensamiento anticristiano. Las obras de Monsefior Griffe so-
bre los cataros (62), de Manteuffel sobre los adeptos a la pobreza vo-
luntaria en la Edad Media (63) y de Stella sobre el jansenismo italia-
no (64) son representativas de esta tendencia, asi como los nu-
merosos estudios y publicaciones de textos relativos al catolicismo li-
beral y al modernismo (65). Por otra parte, ha aparecido una pro-
blematica nueva, muy fecunda: la de la historia de la ensefianza reli-
giosa, ilustrada por las investigaciones de José Ramon Guerrero (66)
y de Eiisabeth Germain (67).

La historia de las instituciones vuelve a sus fuentes. Cerca de la
mitad de la produccidn (17 titulos sobre 39) consiste en publicacio-
nes de textos. Los documentos publicados renuevan completamente
la historiografia de las misiones (68) y la de las relaciones de la Santa
Sede con los Estados durante la edad moderna y contemporanea

(69).
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La historia monastica, siempre activa, se hace menos ambiciosa!
Se han acabado las grandes historias de las drdenes. Se estudia un epl
sodio de la vida de una congregacion, por ejemplo los origenes de Ia:
Orden de los Minimos (70), la “clericalizacion” de los primeros Her-
manos Menores (71) o los Benedictinos ingleses refugiados en Francia
en el siglo XVII (72). Se trabaja en algin Monasticon (73), se publi-
can visitas canonicas, se recopilan bibliografias.

La produccion relativa al culto es también ahora menor: solamen-
te 11 titulos. Consiste esencialmente en publicaciones de libros litdr-
gicos. Destacamos sin embargo dos estudios de la “vida religiosa” en
el siglo XVII en dos medios rurales, el de Tielt en la di6cesis de Cante
(74) y el de Xaintois en la diocesis de Toul (75).

Como resumen de estas observaciones, cabe decir que las ten-
dencias generales de la historiografia religiosa son las siguientes: un
cierto apartamiento de los trabajos de sintesis, una preferencia mar-
cada por las publicaciones de textos, las investigaciones muy especia-
lizadas y las monografias; un cierto despego respecto de la historia de
las ideas filoséficas, y un gusto creciente por la biografia; en resu-
men, una historia menos potente, menos intelectual, pero mas realis-
ta y mas cercana a los hombres.

La influencia del método cuantitativo no es sin duda ajena aes
tas orientaciones. Los historiadores tienen tendencia a desinteresarse
por lo que no se puede contabilizar. Ahora bien, la teologia, la filo-
soffa y lavida espiritual no son objetos de recuento mas que acciden-
talmente. Por otra parte el método cuantitativo no permite mas que
un acercamiento imperfecto y superficial al movimiento de las ideas.
De ahi el relativo declive de la historia del pensamiento. El método
cuantitativo, siempre demasiado desconfiado respecto de los fendme-
nos no expresables en cifras, no favorece el desarrollo del espirituf
de sintesis.

El aspecto positivo es una erudicion més minuciosa. El método
cuantitativo transforma en laboratorio el despacho de trabajo del
historiador. Fuera vastos cuadros e historias generales. Se toma una
muestra de tiempo y espacio, la Holanda del siglo XVIII, por ejem-
plo, o bien el Xaintois en 1687, y se la coloca bajo el microscopio
con el fin de observar hasta en el menor detalle todas las formas de
la vida religiosa. Cabe esperar que, después de un buen nimero de
observaciones de este tipo, se podran construir nuevas sintesis.

Todo esto respecto de la historia cuantitativa. Su influencia es:
profunda y se ejerce sobre toda la historiografia religiosa de Europa
occidental.

Pero este método —eomo ya se ha visto—estaba desde su origen":
doblado por una filosofia, el complejo sistema socioldgico-estructura-
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lista del que hemos intentado analizar los principales elementos. Aho-
la bien, si el método se ha impuesto, la filosofia no ha tenido éxito.
Da la impresion de que, fuera de Francia y salvo algunos italianos y
polacos, los especialistas de historia religiosa no han adoptado esta
cinterpretacion. De ello se derivan hoy diferencias bastante grandes
entre una cierta historia religiosa francesa y la historia religiosa de
otros paises. La primera es filosofico-historica. La segunda es sola-
mente historica.

Se nos permitira formular, a modo de conclusion, algunas opi-
niones personales.

Seria deseable que la investigacidn progrese en los tres terrenos
siguientes: la historia de la ensefianza religiosa, la de la teologia y de
la filosofia y la de las relaciones personales con Dios.

En primer lugar, la historia de la ensefianza religiosa y en todos
los niveles de esta ensefianza: desde el catecismo de los nifios hasta la
formacién dada en los seminarios. Por ejemplo, necesitariamos con
urgencia un libro sobre la ensefianza en los seminarios durante la
primera mitad del siglo XX.

A continuacion la historia de la teologia y de la filosofia. Por
(ejemplo, no tenemos ningln estudio de conjunto sobre la evolucién
ce la teologia escoldstica en el siglo XVII.

Finalmente, la historia de las relaciones personales con Dios, en
la medida que esa historia se pueda escribir. Tratemos al menos de
¢hacerla. Cada hombre mantiene con Dios unas relaciones, hasta tal
punto singulares, que no tienen ni tendran jamas equivalente. De ahi
A interés de las correspondencias, de los diarios intimos, de los
cuadernos de pensamientos. De ahi la utilidad de las biografias. En
resumen: la historia religiosa debe esforzarse por ser cada vez més
religiosa. Es decir, debe buscar todos los signos, todos los indicios de
ls relaciones que existen entre los seres humanos y la Divinidad. Sin
una investigacion asi, no puede ni progresar ni renovarse, 0 bien se
condena a ser siempre otra cosa distinta a si misma.
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| existencia de otro mundo rechazado, combatido. No es algo que surge en un ambiente prote-

I’gido. Es algo que se transforma bajo la accion de un ataque (...) La brujeria brota méas a gus-
to en los limites de la cristiandad, en el lugar donde una cultura se revuelve y pervierte en
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vas”. M. MESLIN, citado por Carla RUSSO, op. cit.,, CLXXV. Analizando las visitas pas-
torales de un obispo de Provenza, M.H. FROESCHLE-CHOPARD escribe: “El vocabulario
del prelado, describiendo un pueblo sin devocién o ignorante, recupera una realidad. La au-
i toridad eclesiastica constata por este medio la existencia de algo que se le escapa, de una re-
sistencia implicita. Esta resistencia expresada en las visitas pastorales en términos de oposi-
cion clérigo-élite y pueblo no es sino un conflicto de cultura y de poder...”, p. 348. Sobre el
papel del miedo: “El sentido del sometimiento impuesto a través del siglo XVI11 es muy cla-
ro: es la predicacion del miedo, de la que se encuentran rasgos en las probables transforma-
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mé sustituir el diablo tradicional que da miedo y que hace reir, por un diablo que da miedo,
mucho miedo y solamente miedo”. A. CROIX. op. cit., 1252.

32. “Es indudable que las poblaciones rurales de Occidente, antes de que se hiciese
notar la acciéon de las dos Reformas... eran profundamente ignorantes de su religiéon”. Jean
DELUMEAU: Un chemin d’ Histoire. Chrétienté et christianisation, Paris 1981, 17-18.

! 33. La tesis esta en germen en G. Le Bras, en sus Etudes de Sociologie religieuse, Pa-

ris 1955, I, 281; “Es entonces cuando aparecen las primeras grandes fracturas, ¢son un co-
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34. “Se puede desde entonces preguntar si el rechazo de una pastoral demasiado one-
rosa no ha constituido una de las causas de la “descristianizacion” de Occidente”. J. DELU-
MEAU: Le péché et lapeur, 627.

35. Sociélogos franceses: Durkheim (1858-1917), fundador de L 'Année Sociologi-
que] Mauss (1872-1950).
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36. Los hechos sociales, segiin Durkheim, son las “maneras de actuar, de pensar y de
sentir, exteriores al individuo, y que estdn dotadas de un poder de coercién, en virtud dei
cual se le imponen”. Les regles de la méthode sociologique, Paris, 7a*ed., 8.

37. Cari Gustav JUNG, médico y psicélogo suizo (1875-1961). La nocioén de “incons-
ciente colectivo” estd explicada en su obra titulada: Les types psychologiques (1920). La
teoria de los arquetipos se encuentra en Psychologie et religion (1939).

38. Ver, en concreto, de Ludwig FEUERBACH: X’ essence du christianisme. Presen-
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cen de interés. El cristiano no piensa mas que en si, en la salvacién de su alma o, lo que
es lo mismo, en Dios”. L "essence..., 451. I

39. *“Las sociedades humanas segregan la ideologia como el elemento y la atmo3fera
misma indispensable para su respiracion, para su vida histérica”. L. ALTHUSSER: Pour

Marx, 1968, 238.
|

40. Es el pensamiento de-varios filésofos que han inspirado el movimiento modernista:
Alfred LOISY (1857-1940), Lucien LABERTHONNIERE (1860-1932) y Maurice BLON-
DEL (1861-1949).

41. *“Todas las reglas dei matrimonio pueden ser expresadas por ecuaciones... mientras
que la naturaleza intima del fenémeno estudiado... esta fuera del tema y puede incluso que-
dar completamente ignorada”. LEVI-STRAUSS: “Les mathématiques de I homme”, Esprit.
1956. Lévi-Strauss, toma los hechos sociales de la experiencia y los transporta al laboratorio.
Alli, se esfuerza por representarlos bajo forma de modelos, tomando siempre en considera-
cién no los términos, sino las relaciones entre los términos. Trata después cada sistema de re-
laciones como un caso particular de otros sistemas, reales o simplemente posibles y busca su
explicacion global al nivel de las reglas de transformacion que permiten pasar de un sistema
a otro sistema, tal como la observacién concreta, linguistica o etnogréfica puede captarlos”.
Entrevista en el Nouvel Observateur, 25 de enero de 1967.

42. Ver LACAN y FOUCAULT. EI hombre, segin Foucault no es mas que “un cier-
to desgarrén en el orden de las cosas (...), un simple pliegue en nuestro saber”. Les mots et
les choses, 15.

43. Cada época tiene su tipo de sabiduria, su “epistema”. Esta era ya la idea de Spen-
gler, para quien las culturas se suceden, apareciendo cada una de forma irracional, sin apor-

tar nada a las siguientes.
44. Le probléme de Vincroyance, 12.
45. p. VIL

46. p. VI

47. Nosotros mismos hemos desarrollado esta idea en las introducciones que hemos
cho para las dos compilaciones siguientes: Histoire et sainteté e Histoire des miracles, que re-
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cogen las Actas de los quinto y sexto Rencontres de Fontevraud, Presses de I’Université
d’Angers, 1982y1983.

48. Es sin embargo lo que hacen algunos historiadores de la préctica religiosa, cuando
consideran la frecuencia de los sacramentos como un “comportamiento”, como un “gesto™:
niegan rotundamente que los sacramentos puedan alimentar el alma.
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DEBATE SOBRE LAS PONENCIAS DE LOS PROFESORES
COCHRANE, EENVASSARMERIDANICOUCH Y VIGUERIE

i Alvaro FERRARI (Universidad de Navarra).- EXiste una evidente di-
; ferencia entre un pensamiento producido o ligado a una élite intelec-
tual (intelectuales) y la manera en que ese mismo pensamiento es en-
tendido por el resto de la poblacion de una determinada sociedad (in-
I cidencia social del pensamiento). Lo primero —engo la impresidon-
f concierne a la Historia de la Filosofia. ¢Es, entonces, lo segundo el
|  campo de estudio de la Historia de las Ideas? ;O quizas ésta es un
sustituto de aquélla? De cualquier manera, ¢cudles son los puntos de

»contacto entre ambas?

Por otra parte, me viene a la cabeza otra cuestion que queria
plantear: T.S. Eliot escribe, en un libro Illamado Notas para la defini-
cién de una cultura, que es algo indefinible ya que contiene cosas no
del todo susceptibles de ser aprehendidas. Asi, cuando —por ejem-
plo—se piensa en un americano, se pueden establecer diferencias en-
tre uno que vive en Chicago y otro que vive en Colorado; pero, ain
asi, existen otros rasgos que no son facilmente racionalizables y, por
tanto, no se dejan captar por las fuentes historicas. ¢No supone esto
un limite importante a la Historia de las Ideas?

=

E COCHRANE.- No soy historiador de la cultura, ni historiador de
las ideas, soy historiador de otras cosas; de modo que este tema me
ha sido impuesto por el Prof. Vazquez de Prada. Ademas, rechazo
totalmente el calificativo de historiador americano; soy de Chicago,
que es ya una cosa concreta. Me muevo como quiero por Italia, tam-
bién en Francia, no soy americano. A Colorado, si voy, s6lo voy por
[; X excursiones de montafia, y conozco la cultura de los animales y de la
m naturaleza selvética en Colorado.
3 Voy a ser brevisimo. En cuanto a la relaciéon que existe entre la
I Filosofia y la Historia de las Ideas, me he referido s6lo a la condi-
cién especial del mundo académico italiano. Porque ellos no “ofrecen
i cursos de estudio sobre la Historia de las Ideas, porque la Historia de
|/ ;las Ideas en Italia estda muy ligada a la Historia de la Filosofia; y mis
compafieros que en lItalia ensefian o se sienten identificados con la
Historia de las Ideas, son casi todos historiadores de la Filosofia
felRossi y compafiia). La nueva revista “Intersezioni” hace una cierta
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separacion entre historiadores de la Filosofia e historiadores del
pensamiento politico. (El pensamiento politico en Italia es un tema
muy desarrollado).

En Estados Unidos es todo lo contrario, porque la Historia de las
Ideas sélo se estudia en el Departamento de Historia, y los fildsofos
no la siguen y no se interesan por la Historia. La Historia de las Ideas
estd mas ligada a diversas disciplinas, como la Historia de la Musica,
la Historia del Arte, o también la Historia de la Cultura.

En cuanto al segundo punto: no lo he entendido perfectamente.
En mi ponencia he hecho algunas observaciones sobre el Chicago de
hoy, a través de las cuales intentaba yo expresar mis dudas sobre la
diferencia entre la cultura de élite y la cultura de masas, pues desde
mi punto de vista, no hay una cultura de masas populares. No puedo
volver sobre todo lo dicho antes, pero el ejemplo de Chicago es claro:
alli han surgido de forma espontanea, genuina, fendémenos como la
“gospel music”, pero apenas han nacido y ya la espontaneidad es
inmediatamente comercializada. Pasan dos o tres afios y todos los
americanos, rusos, europeos, chinos, la siguen. Asi que yo me pre-
gunto, si es posible hablar de la misma diferencia entre estos dos
niveles de la cultura en la Europa de la historia moderna. Recuerdo
un debate con algunos especialistas que hablaban de la cultura de
la “Bibliothéque bleue” de Troyes y su gran distanciamiento respec-
to a la “alta” cultura de la época; era hace varios afios, mientras yo
andaba investigando sobre la Italia del Seicento y Cinquecento, y
no lograba encontrar esas diferencias ni siquiera en el teatro popular.
La forma cultural de que teniamos noticias de la Italia del Seicento y
del Cinquecento, es una cultura creada por individuos. Ruzzante, que
es muy citado por los historiadores, sigue el esquema del teatro
romano, introduce un poco los dialectos, pero no es en modo alguno
una cultura esponténea, es una cultura creada, meditada, como una
obra de arte.

Cristina DIZ-LOIS (Universidad de Navarra).— Solamente queria yo
poner de relieve una cosa que creo que se ha planteado aqui esta ma-
fiana. Por una parte, el Prof. Bennassar, que representa a la Historia
de las mentalidades, nos ha hablado sobre este tema muy ampliamen-
te. Sefialaba que uno de los temas fundamentales de estudio, de aten-
cion de los historiadores de las mentalidades debe ser el tema de la
nifiez y de la educacién. Por otra parte, he observado que el Prof
Viguerie, que representa aqui a la Historia de las religiones, se ha ma-
nifestado en contra de las interpretaciones inmanentes que se dan
sobre la historia de las religiones en la “Nouvelle Histoire”. Ha tipifi-
cado una serie de topicos recibidos por la influencia de las filosofias
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inmanentistas contemporaneas, y que por lo mismo, han adulterado
los resultados. Piensa que la religion, el fendmeno religioso debe ser
estudiado atendiendo a hechos, por supuesto, pero por mi parte
afiado que en el fondo hay que tener en cuenta una realidad impor-
tantisima que es: quién es el sujeto de la historia.

Por otra parte, también me he fijado que el Prof. Viguerie en el
curriculum que se nos ha ofrecido aqui, es autor, paradojicamente,
de dos obras sobre la educacion, es decir, él ha atendido personal-
mente este campo que el historiador de las mentalidades habia
situado como muy importante. Esto nos lleva a un problema que
todo el que tiene entre manos la tarea de hacer historia se plantea: la
dificil parcelacion de esta disciplina, por una parte, y después, la gran
importancia para el historiador de la concepcién del hombre y del
mundo que tenga. Y existen hoy concepciones, corrientes de pensa-
miento que van claramente en contra del hombre, (se ha hablado de
la muerte del hombre, de la muerte de Dios...). Queria simplemente
poner de relieve esta problematica, que personalmente tengo plantea-
da, y que pienso sera comUn a otros muchos historiadores.

B BENNASSAR.- Voy a contestar, muy brevemente, a lo que ha
dicho la Prof. Diz-Lois. Quizas por falta de tiempo no me he dejado
entender bien en lo de la nifiez. El problema que preocupa —me pare-
ce- a los historiadores de las mentalidades, y que todavia no tiene
solucién, es el siguiente: ¢cudl es la representacion que de la nifiez
tiene la poblacion, y, concretamente, los adultos? Porque todavia
seria mas dificil saber qué representacion de la nifiez tienen los pro-
pios nifios. Lo que me parece es que si el tema es tan conflictivo hoy,

.por ejemplo, en cuanto al amor o la ausencia de amor a los nifios has-

ta cierta fecha (que unos fijan en el siglo XVIIl y yo he dicho, he su-
gerido, que no compartia esta opinion), es porque no tenemos toda-
via trabajos sobre la aprehension de la nifiez en los primeros afios de
vida, por lo menos hasta que entran en el trabajo o en la ensefianza.
Y si no tenemos trabajos —también hay que reconocerlo—es porque
lss fuentes son muy dificiles de encontrar. De modo que creo, me
he expresado de un modo demasiado impreciso. Lo que queria de-
cir es que lo que se trata de conocer es la representacion de la nifiez
dentro de la sociedad.

I. DE VIGUERIE.- Comprendo su sorpresa. Efectivamente, he pu-
blicado obras sobre educacion, pero estas obras comportan, eviden-
temente, varios capitulos dedicados a la religién; porque la educa-
cion en la Francia de antafio, educacion que he estudiado, es una
educacion cristiana. Y es por la via de la educacién por la que llegué
a interesarme por la religion. Vd. sabe que, en Francia, todas las

\ vocaciones de historiadores salen de las tesis, tesis de Estado que el
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Gobierno dice que va a suprimir. Y, en consecuencia, cuando se hai
hecho una tesis sobre la educacion y la religion, entonces, durante d |
resto de la vida no se estudia méas que educacion y religién. Dicho &4
to, creo que no podemos atribuir la educacién méas concretamente a
la historia de las mentalidades que a la historia de la religion. El S.
Bennassar es liberal y yo también lo soy. No vamos —;,cdmo podria
decirlo?—a compartimentar la Historia, sobre todo la Historia de las
mentalidades, que por definicion quiere ser una historia de todo, s ;
decir, de representaciones... de todo, y, en consecuencia, todo le per-|
tenece. Los historiadores de la religién queremos guardarnos algunas
cosas y que no se nos retiren. Permitimos, por otra parte, a otros 1
que las estudien también, pero no queremos que nos las quiten. He
hablado antes del diablo y deseo que permanezca en mi campo,
sin pretender, por tanto, exorcizar a este personaje que me procur¢'
—y debo decirlo—cuando estudié los procesos de brujeria —;como j
podria expresarlo?—grandes satisfacciones intelectuales, porque nada
es mas ldgico que el lenguaje satanico.

Dicho esto, creo que Vd., Profesora Diz-Lois, se referia alinma-:.
nentismo. No soy inmanentista. En este campo siempre me refiero a
un notable articulo que apareci6 recientemente en laRevue Thomis
te, una revista francesa cuyo autor es un dominico, el Padre Labour-
dette. Este articulo se titula “Religion popular y santidad”. Es un
resumen personal de las obras aparecidas, recientemente, en Francia
y en otros paises, sobre la religién popular. Sin embargo, el Padre
Labourdette, apoyandose en la filosofia escolastica, en la filosofia
cristiana tradicional distingue la fe y la religion natural. Para él, en
cada hombre existe una religién natural, una especie de religion
natural. Piensa, por otra parte, como Santo Tomas de Aquino, que
el hombre en su naturaleza y, a pesar de la herida del pecado original,
sigue inclinado hacia la trascendencia, impulsado a la Divinidad.
Existe algo religioso en él y esta religiosidad ha existido siempre en el
hombre y, por tanto, en todas las sociedades. En consecuencia, no
existe nada anterior a la religion natural. Yo siempre he estado ahi.
Y pienso que, si sigo la opinidn del Padre Labourdette, todos los es-
fuerzos actuales de los historiadores para encontrar una religiéon natu-
ral que hubiese sido anterior a las religiones reveladas, me parecen
bien. Pero el Padre Labourdette —y lo comparto totalmente—distin-
gue junto a la religién natural lo que llama la fe cristiana, y dice, ate-
niéndose a la doctrina cat6lica, que es un don de Dios, que no perte-
nece a la naturaleza sino que es afiadida a la naturaleza para trans-
formarla. Asi, existe en cada hombre esta religion natural y después
estd la fe. Por otra parte, forzosamente no estan en contra una de la
otra; a veces si, pero no siempre, y muchas veces la fe trata de
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lansformar la religion natural y la religion natural trata de transfor-
mar la fe. Existe un didlogo entre ambas y muchas veces una perfecta
fonia.

0. ENGELS.- Tengo una pregunta, es muy breve, para el Sr. Benna-
ssar. ¢Qué es lo nuevo de la Historia de las mentalidades? Si mal no
ecuerdo, hay trabajos de fin del siglo pasado sobre el tema de los ins-
Ifrumentos de la vida diaria. ¢Es la Historia de las mentalidades sola-
mente una nueva etiqueta para algo que existia ya mucho antes?

B. BENNASSAR.- Su pregunta es corta, pero siendo corta es esen-

cial. Yo creo que, en cierto modo, existia ya. Asi, yo empecé mi

ponencia con la frase “nada es totalmente nuevo en la historiogra-

fia”, y di unos ejemplos relativamente recientes, que efectivamente
r se hubieran podido buscar en periodos mas remotos. Sin embargo, la
J?novedad de la historia de las mentalidades no esta solamente —a mi
juicio—en su caracter de especialidad cultivada actualmente de forma
pmasiva, lo que seria solamente una cuestion cuantitativa y no cualita-
litiva, sino que es un esfuerzo para conocer y comprender la actitud
pr-a veces consciente, y a veces inconsciente—del mayor nimero de
gente, en el pasado, frente a unos problemas, y contando los histo-
riadores con la incapacidad de esta gente de expresarse de modo claro
sobre el particular. Por eso, creo, que no es solamente una etiqueta.
Sin embargo, tengo que afirmar con fuerza —e intenté decirlo— que
ami no me gustan mucho las fronteras en el plano de la investigacion
histérica. Estas fronteras tenemos que admitirlas por cuestiones de
realismo y de eficacia, pero a la postre —y terminé asi— tenemos que
reunir todo. Por eso no me ha molestado en absoluto lo que acaba de
decir Jean de Viguerie, porque comparto la idea de que no podemos
poner fronteras herméticas entre los distintos aspectos de la Historia.
Asi que, para concluir: la Historia de las mentalidades me parece una
extension de lo que se Ilamaba la Historia intelectual o la Historia de
ia cultura, por la imposibilidad de conocer parcialmente los pensa-
mientos de gentes que no se expresaban, o que se expresaban por
medios indirectos, como por ejemplo, la iconografia u otros, o que se
expresaban para ellos mismos, como era el caso de los diarios intimos
o0 personales, o se expresaban solo para algunos,como las cartas o la
correspondencia particular.

A KRIEGEL.- He escuchado con particular satisfaccion y mucha
¢admiracion la comunicacién del profesor de Viguerie. En efecto, me
parece importante por razones que se atienen a mi propio campo de
investigacion.
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Si de hecho se sigue la propuesta del profesor de Viguerie, favo-
rable al retorno a una historia religiosa que partiese y volviese de la
naturaleza misma del fendmeno religioso, es decir, de la historia de la
fe, por lo que da y dice y por lo que cree ser, y de la Historia de las
iglesias, me parece que se podria, por fin, hacer la distincion entre la
religion, las religiones, y todo aquello que se considera pseudore-
ligion, y que hoy se agrupa en el concepto de religion secular. Me pa-
rece, en efecto, que si se quiere hacer la historia del agnosticismo,
del ateismo, del anticlericalismo, es decir, de esta fase no s6lo con-
testataria sino perversa de la historia religiosa, es necesario tener una
percepcion clara de lo que es precisamente lo religioso y de lo que no
lo es. Sin embargo, estas “religiones seculares”, en el siglo XIX,
y todavia més en el siglo XX, han inspirado los grandes totalitaris-
mos, de los cuales el comunismo es uno. Es un lugar comun el com-
parar el comunismo a una iglesia; pero no porque sea un lugar co-
muan me parece menos falso, y esta falsedad (que, por otro lado,
pervierte tanto la naturaleza del fendmeno religioso como la naturale-
za del fendmeno comunista), no puede ser puesta de manifiesto mas
que rechazando algunas de las tesis que Vd. ha combatido y que han
nutrido este oscurecimiento entre las religiones y las pseudoreligiones
seculares.

El otro punto, sobre el que queria expresar mi opinion, es el
punto que Vd. ha destacado, colocando en el centro de la historia
religiosa la historia de la santidad. Pertenezco a un pueblo que quiso
ser el pueblo santo y que —eomo sabemos—no lo consiguid, pero
tampoco se desanimo y espera alcanzar un dia el momento en el que
la historia de la humanidad encuentre su giro. En segundo lugar, decir
que el tema de la santidad esta en el centro no sé6lo de la historia cris-
tiana —de la que Vd. ha hablado—sino también de la historia de esta
religion madre, que es el judaismo. Esta es la razén por la que me
parece que la historia religiosa del judaismo ha producido probable-
mente una suma insuperable de santos, como lo prueba el trabajo de
Scholem sobre Shabbetai Zevi. Este fue, en efecto, un hombre santo
del siglo XVII, que desde su santidad quiso elevarse a la funcion de
mesias y del que conocemos el final lamentable, ya que este hombre
santo se convirtio al Islam, es decir, abandond la fe de sus padres. El
trabajo de Scholem sobre Shabbetai Zevi coloca justamente en el
corazén de la historia religiosa, el analisis extraordinario de un
fendmeno de perversidn de la santidad, pero de una perversion que
consigue transformarse, por un tiempo, en un movimiento de masas,
en un movimiento de esperanza que, por supuesto, no podia méas que
ser traicionado, pero este movimiento de esperanza no ha sido, sin
embargo, estéril ya que ha permitido al pueblo judio pasar a la
modernidad.
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Estos me parecen temas que van en el mismo sentido de su inter-
vencion, lo que hace que me sienta feliz al constatar la convergencia
de preocupaciones de historiadores que, creyentes o no creyentes,
tienen una vision clara de la naturaleza especifica de los fendmenos
que tenemos que tratar, que hace que todo no esté en todo y todo no
equivalga a todo. Existen verdades particulares, verdades singulares
gue no permanecen como tales mas que si se les respeta su particula-
ridad y su singularidad.

J DE VIGUERIE.— Le doy las gracias, sefiora, por lo que nos ha
aportado. Su intervencion, a decir verdad, no apela a una respuesta
de mi parte, ya que es un complemento, una conclusion de lo que
dije antes. Sin embargo, querria insistir en lo que Vd. ha dicho. En
suma, creo que en el primer punto Vd. no ha hecho més que sub-
rayar la importancia, en todas nuestras disciplinas, del principio de
contradiccién. Siempre acabamos por volver a este punto. Si aban-
donamos este principio, principio de identidad y de contradiccion,
ninguna ciencia es posible, y no podemos esperar formar a nuestros
alumnos, si les ensefiamos que, en definitiva, fabricamos lo real.
Debe existir al menos cierta dosis de humildad antes que nada.

Por otra parte, Vd. ha subrayado el interés existente en definir
verdaderamente el fendmeno religioso, en volver a una definicion
precisa del fendmeno religioso cuando se estudian las religiones fal-
sas, lo que Vd. ha denominado religiones seculares. Este punto de
vista es muy interesante y me gustaria que a continuacién lo volvié-
semos a tratar. Es cierto que para comprender el anticlericalismo es
necesario saber qué es el clero; para comprender la persecucion hace
falta saber lo que se persigue. He estudiado recientemente la Revolu-
cién Francesa y, en particular, la persecucion revolucionaria, la per-
secucion de la religion durante la Revolucidon Francesa. Este asunto
es incomprensible si no se sabe que en el siglo XVIII se produjo una
verdadera invasion de religiosidad, una expansion de la piedad popu-
lar. No se comprende lo que quiere la Revolucién si no se sabe que
tiene enfrente un adversario a quien quiere destruir y que es precisa-
mente esta devocidn. EXisten, entonces, estrechas relaciones entre el
estudio de estas religiones populares —manifestaciones auténticas, a
pesar de su simplicidad—y el de las religiones propiamente seculares,
pseudoreligiones.

Pero su Gltimo punto me interesa mucho mas, el que corresponde
al tema de la santidad. Hace dos afios, en el programa de nuestros
“Encuentros de Historia Religiosa” de Fontevraud, encuentros anua-
les, insisti en el tema de la santidad. Con sorpresa, supe que esa era la
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primera vez que en un coloquio de historiadores, y de historiadores
de la religion, se trataba esta cuestion. Es sorprendente, pero todo
puede ocurrir y nunca es demasiado tarde para corregirlo. La santi-1
dad, y tan sélo afadiré esto a lo que Vd. muy bien ha dicho, m ||
parece tener un papel precursor. Cuando se estudia a los santos del
una época, sin hacer ningln tipo de estructuralismo, cuando
analiza la santidad, no sé ..., por ejemplo del siglo XVIII, nos damol;
cuenta de que en los santos de esa época, y pienso en Paolo de la:
Croce, en Benoit Labre y en otros, la santidad presenta caracteres
comunes a los de la religiosidad de todos los tiempos, por ejemplo, la
devocion eucaristica, la devocién a la cruz, la lectura de libros ce 1
piedad; pero es diferente, profundamente diferente en sus manifesta-
ciones. La santidad del siglo XVIII es una santidad que enaltece la
pobreza, incluso la pobreza real, y a veces hasta la andrajosa. Este es,;
concretamente, el caso de Benoit Labre, santo que pasd su vida
vagabundeando por Europa —pero unido a Dios en continua ora-
cibn— y que murié en Roma en la mayor miseria. Pues bien, esta
santidad fue rechazada por un siglo en el que causaba escandalo. S
podria entonces decir que la santidad es muy valiosa para el histo-
riador, porque le revela el siglo en el que se manifiesta y le anuncia € |
tiempo futuro. Es de alguna manera un signo precursor.

Ch.-O. CARBONELL.- Querria saber la opinion de los profesores J.
de Viguerie y B. Bennassar sobre lo que pienso, al final de esta
mafiana, en la que intuyo, que casi estamos a punto de escribir la
historia de un nuevo capitulo de la historia de la historiografia.
Porque, en definitiva, J. de Viguerie, si he comprendido bien, Vd. ha
sefialado que en el fondo los historiadores habian abandonado las
técnicas auxiliares en el transito al siglo XX, en favor de ciencias no
histéricas; luego que dejaron las herramientas neutras (la paleografia,
la epigrafia), para adornarse, segin ingenuamente creian, de ciencias
méas enriquecedoras, pero que llevaban en. si mismas una especie de
subversion que era la interpretacion que tenian de lo real. Y que, en
consecuencia, las ciencias humanas en lugar de enriquecernos, son
perversas. Al menos, esta es la impresion que he tenido, confirmada
por el hecho de que no s6lo son perversas en relacion a nuestra inge-
nuidad de ignorantes, sino que, sobre todo, son reductoras mientras
que las considerabamos enriquecedoras. Empledbamos, en efecto, €l
psicoandlisis, la sociologia, el estructuralismo, como vias nuevas
que enriguecian nuestra vision, mientras que Vd. ha indicado, magni-
ficamente, que cuanto mas las utilizdbamos mas renuncidbamos a es-
tudiar ciertos campos. En el fondo existia una transferencia de cono-
cimientos pero no un enriquecimiento. ¢Por qué? Porque estas cien-
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s auxiliares llegan al hombre por lo exterior y lo que ambos

n dicho (la conjuncién Bennassar-de Viguerie, creo habérselo di-
|o a nuestro presidente y a los organizadores, ha estado extraordi-
ariamente bien pensada), nos permite darnos cuenta del proble-
ma de la Historia hoy, que se enfrenta con el ultimo reducto, el de
la interioridad humana, y esta interioridad que calificamos con un
término bastardo y transitorio, “mentalidad”, término transitorio y
bastardo porque ti —y permiteme tutearte—como todo el mundo,
como yo mismo hasta hoy, situamos aqui comportamientos que no
son mas que signos externos de actitudes internas. Para conocer el
interior del hombre no es preciso pasar por ciencias auxiliares Ilama-
das ciencias humanas, que son precisamente ciencias porque son
:A-humanas, o mas bien porque llegan al hombre a través de la
certeza exterior, porque el hombre no se puede pesar ni medir
més que por su epidermis y todo lo que estd més alla de su epider-
mis se les escapa. Esto significa que, en consecuencia, si queremaos
conocer al hombre, tenemos que adoptar una trayectoria de conoci-
miento y no de ciencia. Me parece que Platon ya lo habia dicho. Y
me parece que, por tanto, si verdaderamente queremos hacer nueva la
historia de las mentalidades, deberemos servirnos solamente de lo
exterior al hombre, de los signos exteriores, cuyo fin es el de permi-
tirnos la intrusién en el universo mental, en el psiquismo —palabra
que no ha sido empleada hasta aqui— en el alma, en el espiritu, en
lo no material, no sé como decirlo; pero, en fin, me parece que en-
tonces matamos el positivismo, el marxismo, la “nueva historia”.
Porque la historia de las mentalidades, asi definida, de una prodigiosa
ambicion, se revuelve contra la “nueva historia”, negandole el haber
enriquecido el conocimiento del hombre por el hombre, ya que no ha
enriquecido mas que el conocimiento por los hombres de la aparien-
cia de los hombres.

J DE VIGUERIE.- Le respondo en dos palabras. No pienso que
estemos matando la “nueva historia”. Sencillamente porque —en
mi opinién—tenemos que distinguir las ciencias humanas de las filo-
soficas, que las transforman. ES seguro —y creo que Vd. estara de
acuerdo conmigo— que la psicologia es totalmente Util y eficaz y
gue esta fundada sobre bases completamente cientificas y que el
psicoanalisis, segun un gran numero de psicélogos, no es propiamen-
te una ciencia sino que enlazaria, mas bien con la filosofia. En este
caso, nos encontramos, en realidad, entre la ciencia y la filosofia. Lo
mismo, pienso que no podemos confundir el estudio de las socieda-
des, realizado segln las técnicas méas perfeccionadas de la etnografia
y de otras, con un cierto tipo de sociologia que declara, de primeras,
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que todos los hechos como la religion y la magia son hechos socia-
les. Nos encontramos ante disciplinas completamente distintas. Por lo
tanto, no me preocupa, en absoluto, la ayuda que pudieran prestar-
nos las ciencias humanas, ya que considero que pueden seguir pres-
tandonos una ayuda muy valiosa, a condicion de que, por supuesto,
se separe cuidadosamente lo que es ciencia y lo que es filosofia.
Pero, a pesar de todo, y en Ultima instancia, somos libres de profesar
tal o cual filosofia. Vd. parece que me ha considerado un exorcista
y yo no lo soy en absoluto. Pienso que si Vd., querido amigo, quiere
ser psicoanalista puede serlo y a mi vez soy libre de no serlo. Vd. ha
terminado diciendo que hoy la Historia estd deseosa de conocer la
interioridad del hombre. Pienso que este es un campo que ha preocu-
pado a los historiadores desde hace mucho tiempo. Tenemos la
impresion de redescubrirlo ahora —y Vd. tiene toda la razén a
decirlo— pero incluso cuando leemos a Suetonio, por ejemplo, nos
damos cuenta de que estos hombres, estos historiadores no tenian
mas que un deseo, conocer el corazon del hombre. Y otro historiador
del siglo XX escribi6, en 1918 creo, “el secreto de la Historia estéa en
el corazén del hombre”; por tanto, redescubrimos algo muy impor-
tante. (Como podriamos conocer el interior del hombre? Pienso que
podriamos utilizar las ciencias humanas, después de todo la psicolo-
gia puede sernos muy Util. Nos es Util en las relaciones con nuestros
contemporaneos, ;por qué no lo sera, con mas razon, con nuestros
antecesores, ya que los testimonios que tenemos no son muchos
y €s necesaria una ciencia muy perfeccionada para poderlos apreciar?.
Pero sobre todo, pienso que hay que respetar —he insistido hace poco
en esto, pero lo repito—el caracter inico —segiin mi concepcién, y
Vd. es libre de no compartirla—de cada persona y guardarse mucho
de afirmar que en el fondo estamos modelados por la sociedad. Este
seria mi punto de vista final. La sociedad tiene una gran influencia
sobre nosotros pero con todo hay algo que sele escapa. Esto es todo.

B. BENNASSAR.- Muy brevemente. Yo diria que me acercaria bas-
tante a la construccion del Prof. Viguerie, aunque no hayamos pre-
parado juntos nuestras ponencias. Parece que de este ordenamiento
tiene —no sé si hay que decirlo—Ila culpa, el organizador. Estoy de
acuerdo con Carbonell sobre el hecho de que las ciencias humanas,
utilizadas como auxiliares, si no se tienen muchas precauciones, son
reductoras, precisamente por el motivo que él ha dicho, es decir, ®
acercan al hombre y a los comportamientos humanos por el exterior,
por una via exterior. En efecto, yo creo que no podemos limitarnos a
lo que americanos llamaron hace unos decenios el “behaviorismo”. H
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“behaviorismo” -como acabamos de decir—es el reflejo exterior de
sensaciones, emociones, creencias interiores.

Ahora bien, también estoy de acuerdo con Carbonell sobre el he-
cho de que un buen dia tiene que desaparecer. En mi ponencia dije
que la Historia de las mentalidades es un proceso transitorio, que
puede durar cuarenta o cincuenta afios —ho sé— hasta que el curso
de la historiografia cambie una vez mas. Y es cierto que, efectivamen-
te, esta historia ha pretendido regresar a preocupaciones muy anti-
guas, pero que con los medios de aquellas épocas tenian que centrar-
se, situarse sobre un pequefio grupo de personalidades, mientras que
ahora —y esa es la novedad—se intenta aplicar este esfuerzo de cono-
cimiento interior a una masa mucho mas amplia.

P. POUSSOU.— Quiero decir a mi amigo Bartolomé Bennassar que
yo creo que no existe la Historia de las mentalidades. Pienso que no
tiene métodos propios, ni tiene un campo particular, es Historia so-
cial; y también, como lo ha dicho el Prof. Engels, a fines del siglo
XIX tenemos en Alemania obras sobre las costumbres, la vida, los
juicios, que son ahora Historia de las mentalidades. Pienso que la
Historia de las mentalidades es Unicamente una parte de la Historia
social, una parte de un grupo de historiadores que buscaban la no-
vedad porque advertian una crisis en la “nueva historia”, y en la
“Escuela de los Anuales”, y querian encontrar esa novedad; pero pa-
ra mi, ni por sus métodos, ni por su campo, existe la Historia de las
mentalidades. Es mi opinidn, pero aqui estamos para decir lo que
pensamos.

B BENNASSAR.- Tengo que contestar al Prof. Poussou, porque
s no voy a tener la impresién de que he hecho todo el viaje (pasando
por Roncesvalles, donde he entendido muy bien lo que les pas6 a
Carlomagno y sus tropas) para venir a hablar de algo que no existe,
lo cual da una sensacién de frustracién muy fuerte; por eso digo que
no estoy totalmente conforme con lo que acaba de decir el Prof.
Poussou. Evidentemente en el pasado, y yo he empezado por eso en
mi ponencia, hay obras que se sitian en el mismo campo de lo que se
llama ahora Historia de las mentalidades, pero el caracter masivo del
fenémeno es algo contemporaneo. Y me llama la atencién que nadie
ha aludido a la primera parte de mi ponencia, es decir, a las motiva-
ciones del caracter masivo del fenémeno, a lo que he llamado crisis
de los valores en todos los aspectos. No todos, pero si la mayoria de
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los hombres de hoy no tiene certidumbres en ningin campo, mien-
tras que la mayoria de los hombres de ayer tenian certidumbres. Y
en esto estriba para mi la verdadera existencia de la Historia de las
mentalidades.

Es la necesidad —y no solamente un fendmeno de moda porufia
escuela que aparecia como un poco agonizante— es la necesidad de
dar respuesta a una nueva angustia que me parece a mi un poco
vecina de la angustia del siglo XV. Al fin y al cabo, si no hemos
tenido la gran peste de 1348, hemos tenido en nuestro siglo catéstro-
fes casi tan grandes, tan importantes y tan traumatizantes como la
del siglo XIV; y por eso pienso que la realidad de la Historia de las
mentalidades es la contestacion a esta llamada patética de nuestro
presente. Ahora bien, estoy de acuerdo con el Prof. Poussou en d
hecho de que la Historia de las mentalidades no tiene métodos
propios.



